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Resumen

El Corpus Dionysiacum es uno de los casos mas importantes y desafiantes de pseudo-
grafia de la historia del pensamiento occidental. Las referencias textuales, consagradas
por un amplio e influyente listado de comentaristas a lo largo de los siglos, de Occi-
dente a Oriente, que atribuia cuatro tratados y diez cartas a Dionisio, autodenominado
discipulo de Paulo de Tarso y de un maestro llamado Hieroteo, no solamente sirvié de
estructuracion para una compleja visién cristiana del mundo que incluye desde
aspectos mistagdgicos, hasta ontolégicos y cosmoldgicos, y que también fundamentd
reflexiones radicales sobre el lenguaje que culminaron, en grande parte, en lo que hoy
llamamos mistica. En este sentido, hablar de Dionisio Pseudo Areopagita, Pseudo Dio-
nisio Areopagita o Dionisio Areopagita, es referirse a un corpus textual que sigue, ain
en la actualidad, estimulando investigaciones gracias a su naturaleza fronteriza que
congrega aspectos filosbficos griegos —en particular neoplaténicos-y cristianos. En el
presente trabajo pretendo exponer los vinculos entre mistica y mistagogia en Dionisio
Pseudo Areopagita, priorizando el caracter teoldgico-iniciatico del lenguaje como el
eje unificador entre la Teologia mistica y 1a Jerarquia eclesidstica. Para ello, nos parece
fundamental partir del analisis de la obra procleana Teologia platénica como fuente
neoplatdnica del texto pseudo-dionisiano en sus aspectos iniciaticos del lenguaje.

PALABRAS CLAVE: PROCLO, DIONISIO PSEUDO AREOPAGITA, NEOPLATONISMO, MISTICA,
MISTAGOGIA

Mysticism and Mystagogy in Dionysus Pseudo Areopagite
Abstract

The Corpus Dionysiacum is one of the most important and challenging cases of pseu-
dography in the history of Western thought. The textual references, consecrated by a
wide and influential list of commentators over the centuries, from West to East, attri-
buting four treatises and ten letters to Dionysius, a self-styled disciple of Paul of
Tarsus and of a master called Hierotheos, not only served as a structuring for a
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complex Christian worldview that included mystagogic, ontological and cosmological
aspects, but also founded radical reflections on language. These reflections culminated,
in large part, in what we now call mysticism. In this sense, referring to Dionysius
Pseudo Areopagite, Pseudo Dionysius Areopagite, or Dionysius Areopagite, entails
addressing a textual corpus that even today continues to stimulate research thanks to
its boundary nature, which brings together Greek philosophical aspects, particularly
Neoplatonists, and Christian elements. In the present work, I aim to expose the links
between mysticism and mystagogy in Dionysius Pseudo Areopagite, prioritizing the
theological-initiatory character of language as the unifying axis between Mystical
theology and the Ecclesiastical hierarchy. To achieve this, it seems crucial to begin by
analyzing Proclus’ Platonic Theology as a Neoplatonic source for the pseudo-Dionysian
text, particularly in its initiatory aspects of language.

KEYWORDS: PROCLUS, DIONYSIUS PSEUDO AREOPAGITE, NEOPLATONISM, MYSTICISM,
MYSTAGOGY

Introduccién'

El Corpus Dionysiacum (en adelante CD) es tan misterioso como su autor. Diversos inten-
tos de identificacion de la autoria del CD fueron realizados a lo largo de los siglos. Entre los
mas importantes podemos citar: Severo de Antioquia (Stiglmayr, 1928), Basilio de Cesarea
(Pera, 1936), Amonio Saccas (Elorduy, 1944), Pedro el Ibérico (Honigmann, 1954;
van Esbroeck, 1993), y dos mas recientes Damascio (Mazzucchi, 2006), interpretacién
criticada por Ernesto Sergio Mainoldi (2018) que prefiere pensar el ambiente histérico
en el cual el CD gana relevancia. Por ello sostiene la interesante tesis de que el CD
es un “mosaico” de textos con distintas fases historicas, que tuvo su finalizacién, como
un proyecto politico-eclesidstico, bajo la encomienda del emperador Justiniano a un
equipo de expertos en filosofia, teologia, cristologia, liturgia, etc., cuyo responsable
fue Hegias, hijo de Tedgenes y discipulo de Proclo.”

Aunque todas las propuestas tengan el mérito de reunir argumentos valiosos, hasta el
presente ninguna parece haber alcanzado apoyo suficiente para tomar una posicién
definitiva respecto de la autoria del CD. En lo que se refiere al periodo histérico en
el que se puede situar su escritura, no hay duda de que tuvo lugar entre finales del siglo V
y la primera mitad del VI. Los motivos que llevan a esta delimitacién, sefialados en
consagrados estudios, son de variada indole. Entre otros, podemos citar, ademas de la
completa ausencia de referencias al CD en autores anteriores al siglo V, la dependen-
cia directa de elementos tedricos del capitulo IV de Sobre los nombres divinos para con
la obra De malorum subsistentia de Proclo (412-485).3 Algunos aspectos terminolégicos
como, por ejemplo, el uso de conceptos triddicos como moné - préodos - epistrophé,
las nociones de hénosis y thearkhia, asi como referencias teoldgicas importantes que
aparecen en las discusiones entre origenistas y monofisitas, recurrentes en el perio-
do imperial de Justiniano que registran la aparicién puiblica del CD como autoridad
apostodlica en 532 en ocasién del concilio de Constantinopla, son marcas propias del

1 Este articulo es parte del proyecto de postdoctorado junto a la Universidad de Sevilla, Espaiia, 2023-2024. Mis agradeci-
mientos al Prof. Dr. Jests de Garay por la interlocucién durante mi instancia y participacién en el Seminario Pensamiento
Griego e interculturalidad.

2 Segtin Ernesto Mainoldi, “es verosimil pensar que toda la estructura filos6fica y teoldgica de los Nombres divinos y de la
Teologia mistica, en particular la teorfa trinitaria, la ontologia y la meontologia (es decir la teoria del ser y del no ser), la
teorfa del conocimiento y de la divina ignorancia, asi como la teoria de los nombres como energias divinas, sea el fruto del
trabajo de reelaboracion personal de Hegias, que se remonta tanto a la especulacion neoplaténica como a la tradicién de los
Padres de los siglos IV y V, en concreto de los Padres capadocios, esto es, Basilio de Cesarea, Gregorio de Nisa y Gregorio
Nacianceno” (2018b: 86). Sobre su tesis completa, véase Mainoldi, 2018a. Para simplificar las citaciones, se han traducido
todas al castellano, manteniendo la referencia del texto original.

3 En un importante articulo Salvatore Lilla (1997) expone también la dependencia del CD para con las filosofias de Porfirio
y Damascio.



ISSN 0325-2280 (impresa) | ISSN 2683-9636 (en linea)
PATRISTICA ET MEDIZEVALIA 45.1 (enero-junio, 2024): 103-122 105
Mi{sTICA Y MISTAGOGTA EN DIONISIO PSEUDO... doi: 10.34096/petm.v45.n1.14366

contexto neoplaténico de los siglos V y VI. Finalmente, la dependencia para con el
Credo en la Jerarquia eclesidstica (425C) instituido en 476, es otro dato importante que
permite situar el CD a finales del siglo V e inicios del VI.

El Corpus esta conformado por las siguientes obras:*
Jerarquia celeste (Perl tés ouranias hierarkhias) - HC
Jerarquia eclesidstica (Perl tés ekklesiastikés hierarkhias) - HE
Sobre los nombres divinos (Perl theion onomdton) - DN
Teologia mistica (Peri mystikés theologias) - MT
Un conjunto de diez Epistolas - EP

Ademas de las obras citadas, otras aparecen sin ninguna informacion, lo cual, desde
el punto de vista interno de la pseudografia, permite la formulacién de la hipétesis
de que sean ficticias. Ellas son: Los sensibles y los inteligibles, los Eshozos teoldgicos, la
Teologia simbélica, los Himnos divinos, las Propiedades y drdenes angélicos, Del justo y de
la Teodicea y El alma.

Istvan Perczel (2000: 497) sostiene que la estructura del CD dionisiano imita la del
Nuevo Testamento. Para él, habria tres “Evangelios sindpticos”, que serian los DN'y
las dos Jerarquias; otro “Evangelio”, la MT'y, finalmente, las cartas como explicaciones
de los Evangelios.

Partiendo del presupuesto de que el pensamiento dionisiano tiene como principal
objetivo una dinimica de la divinizacién y comprensién de Dios que implica nece-
sariamente un movimiento de manifestacién de Dios mismo (theophania), sea por
las Escrituras, sea por la naturaleza (pAjsis), es necesario, por tanto, una estructura
jerdrquica capaz de demostrar en clave neoplaténica cdmo del Uno proviene (préodos)
lo maltiple y cdmo de lo multiple es posible regresar (epistrophé) al Uno. Por ello,
Dionisio expresa dos “6rdenes santos” que son el celeste (inteligible) y el eclesiastico
(sensible).

Es importante observar que las jerarquias no deben ser tomadas como aspectos
puramente formales o sociales, sino —como el propio Dionisio afirma- como un orden
sagrado (zdxis ierd), un conocimiento (epistéme) y una actividad (enérgeia) de asimila-
cién y unioén con el rayo divino (aphomoiosis t€ kai hénosis).

4 Esta disposicién, seguida por la mayoria de los manuscritos y comentaristas del Corpus, no tiene aqui el caracter crono-
légico, aunque estoy de acuerdo con Paul Rorem, para quien la Teologia mistica solo puede abordarse tras haber apreciado
La Jerarquia Celeste, La Jerarquia Eclesidstica y Los Nombres Divinos (1993: 28). Enzo Bellini, que sostiene la unidad organica del
Corpus, incluso subrayando la liturgia en la Teologia mistica, en su estudio introductorio a la traduccién italiana entiende que
la Jerarquia celeste es anterior a la Eclesidstica, y 1a Teologia mistica posterior a los Nombres divinos (2009: 75). En esta misma
linea interpretativa, aunque reconociendo complejidades formales para cuestionar tal ordenacién, estd Rorem (1993: 29):
“There are no historical reasons for ordering them according to supposed dates of composition, since they were meant to
be encountered all at once as a single discovery. We have only the author’s own statements and clues as to their internal
order and sequence. The order of treatises in much of the manuscript tradition is followed by most commentators as indi-
cating the proper order of treatises: The Celestial Hierarchy, The Ecclesiastical Hierarchy, The Divine Names, and The Mystical
Theology». Sin embargo, Mainoldi, en su propuesta de una linea evolutiva, resultado de una bisqueda de independencia
teologico-cultural del principal autor del Corpus, Hegias, en relacién con su formacién originaria neoplaténica sostiene
la precedencia de DN y de la MT a la HC'y HE (2018a: 467-477). Para nuestra exposicién el orden cronoldgico de los textos
es irrelevante y, por tanto, mantengo el formato tradicional, puesto que lo que aqui interesa es pensar el hilo conductor
entre mistica y mistagogia que figura en la obra dionisiana. Para una interpretacién critica de la cronologia tradicional del
CD, véase Nasta, 1997: 31-65.
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Siguiendo el modelo neoplaténico de las triadas inteligibles, particularmente el de
Proclo, Dionisio establece los siguientes grados jerarquicos referentes al mundo inte-
ligible (kdsmos noetds):

1.Serafines
2.Querubines

3. Tronos

4. Dominaciones
5. Virtudes

6. Poderes

7. Principados

8. Arcangeles

9. Angeles

12 Triada

22 Triada

32 Triada

Las tres triadas tienen las funciones de trasmisoras de las efusiones divinas de acuerdo
con sus participaciones y caracteristicas propias definidas, por un lado, por la estruc-
tura triadica procleana, basada en la distincidn entre inteligible (noetdn) e intelectivo
(noerdn)y, por otro, por las descripciones y atribuciones de la angelologia presente en
el texto biblico. En ambos casos, se trata del proceso de purificacion, iluminacién y
unién que involucra los aspectos mistagdgicos y anagdgicos en su sentido ascensional
al Principio unificador y fuente de toda luz inteligible (pAds noetén). Antes de abordar
el tema aqui propuesto, veamos algunos aspectos de las Jerarquias.

Sien la HC tenemos expuesto el proceso de manifestacion de la luz divina en el nivel
superior o inteligible de los érdenes angélicos, en la HE tenemos la expansién del
movimiento generacional de asimilacién y participacion por las triadas jerarquicas
humanas. Est estructurada en siete t6picos, siendo el primero introductorio a la
tematica y los seis restantes centrados en los sacramentos. En el segundo, tenemos
el bautismo, entendido como nacimiento divino (theogenesia) e iluminacidn; el tercero
aborda el tema de la comunién (synasis); el cuarto trata de la consagracién del Myron;
el quinto tdpico investiga las ordenaciones sacerdotales, el sexto, trata de los iniciados
y, finalmente, el séptimo de los ritos funerarios cristianos.

Manteniendo la estructura triadica tenemos, ademas de una subdivisién tematica
de los seis sacramentos, una subdivisién en tres tdpicos que traspasa los estudios
sacramentales. Ellas son: mistagogia, misterio (mystérion photismatos) y contemplacion
(theoria). Rorem (1993: 21) sistematiza la estructura completa de la Jerarquia eclesidstica
de la siguiente manera:

Consgracién de Mayron

Syntaxis/comunién

Bautismo

Jerarca (perfeccionador)

Sacerdote (iluminador)

Diacono (purificador)

Monjes (perfeccionados)

Comulgantes (contemplativos-iluminados)
Purificados (catecimenos, penitentes y posesos)

Sacramentos

Clérigos

Laicos

De manera que el modelo procesional de la luz divina (zoé thearkhikod photos) que se
divide, proporcionalmente, de la estructura celeste hasta las bases iniciales, revela
una arquitectura iniciatica participativa y dindmica en la que cada orden colabora
en el proceso de asimilacidn, por la comprensién de los simbolos y ritos, con el rayo
(aktis) que trasciende toda imagen y discurso. Similitud en la disimilitud, unidad en
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la diferencia, participacién en los misterios sagrados bajo forma de cooperacién (synér-
geia) que hace de la estructura jerarquica neoplaténica dionisiana expresion de belleza
y unidad. Sobre esto, Alexander Golitzin (1994: 48) afirma que la efusién primordial
del Dios oculto, manifestada en los sacramentos, fluye en la creacién desde los dngeles
hasta los rincones del no-ser. En este sentido el obispo, como imagen de Cristo, realiza
la funcién de intermediacién y continuidad de la luz que emana del propio Cristo como
fuente de toda iluminacion.

A suvez, la MT, diferente de otros textos misticos centrados en la descripcién de una
experiencia personal, no tiene caricter testimonial, sino que, aun si no puede ser
tomado como un tratado de mistica, describe los pasos caracteristicos de la ascensién
de lo sensible a lo inteligible y, de estos, a la tiniebla. En este aspecto, la Teologia se
confunde con una himnologia, esto es, una alabanza a la belleza velada en todos los
nombres y seres. Celebrar (hymnésai) a la thearkhia mas que substancial de un modo
mas que substancial. De las altas, a las medias e infimas cosas para, de estas regresar
a la més alta realidad. De este modo, la procesién y conversién -movimientos tipicos
neoplaténicos— estructuran también el discurso unificador de la MT. La radicalidad
negativa de la teologia dionisiana esta presente en su capitulo V en el que la Causa
primera es descrita como mds alld del alma, de la inteligencia, de la divinidad y de
todo lo que es y de lo que no es.

Estamos delante de la recepcién més explicita de la naturaleza inefable de Dios a partir
de las consecuencias negativas originadas de la primera hipdtesis del Parménides de
Platén asi como del Deus absconditus presente en la tradicién judeocristiana. Final-
mente, las diez cartas contenidas en el CD pueden ser leidas a partir de dos aspectos
estructurales: a) como respuestas a algunas cuestiones presentes en DNy en la MT,y
también, b) segin Ronald Hathaway (1969), como expresién de un proceso anagbgico
de acuerdo con el siguiente orden ascensional de sus destinatarios:

Apbstol - Juan (carta X)

Apbstol y Obispo - Tito (carta IX)
Obispo - Policarpo (carta VII)
Sacerdote - Sopatro (carta VI)
Diacono - Doroteo (carta V)
Monje - Gayo (cartas I-IV)

La carta VIII seria una excepcidn, puesto que estd dirigida al Monje Deméfilo.
Mainoldi (2018a), al investigar la hipétesis de Hathaway, apunta a un cierto escepticis-
mo por parte de los comentaristas ya que, ademas de revelar una cierta funcionalidad
al poner su autor en directo contacto con el apéstol Juan, no quedan evidenciadas ni la
finalidad ni el tipo de ascesis propuesta con tal ordenacién. Para Mainoldi, en cambio,
las cartas servirian de “sumario”, lo que podria ser ejemplificado del siguiente modo:

Cartas I y II (MT'y DN): agnosia, hiperontologia e imparticipabilidad divina.

Carta III: tema de la encarnacién en conexién con la cuestién del instante (exaiphnes)
presente en el Parménides de Platon.

Carta IV: objetivo dogmatico-teoldgico sobre la economia de la encarnacién, filan-
tropia y deificacién humana.

Carta V: relacién con temas teoldgicos y ontoldgicos presentes en la MTy en DN.

Carta VI: de contenido bastante complejo, esta carta parece trazar algunas relaciones
alrededor de temas concretos de la época —como la intolerancia religiosa- y permite

ISSN 0325-2280 (impresa) | ISSN 2683-9636 (en linea)

PATRISTICA ET MEDIZEVALIA 45.1 (enero-junio, 2024): 103-122

doi: 10.34096/petm.v45.n1.14366



108

ISSN 0325-2280 (impresa) | ISSN 2683-9636 (en linea)

PATRISTICA ET MEDIZVALIA 45.1 (enero-junio, 2024): 103-122 Cicero CUNHA BEZERRA

doi: 10.34096/petm.v45.n1.14366

especulaciones neoplaténicas a partir de una posible identificacién de su destinatario,
Sépatro, con el fildsofo Sépatro de Apameia, discipulo de Jamblico. De todos modos,
es una carta que expresa argumentos ya presentes en el capitulo II de DN.

Carta VII: expresion de la apologética anti pagana del Corpus.

Carta VIII: una clara inclusién de los monjes en el orden jerarquico eclesiastico,
como simbolo de vida espiritual, y también una reflexién sobre la eucaristia en la
dinamica eclesiastica.

Carta IX: con reflexiones de orden simbdlica y exegética, esta carta puede ser com-
prendida como una alusién a la obra perdida Teologia simbélica y al capitulo I de DN.

Carta X: corrobora la justificacién pseudo-epigrafica del autor en el contexto aposté-
lico, y también presenta un rechazo a la apocatastasis en relacion con el origenismo
y el problema del mal frente al maniqueismo.

Como se puede percibir, aunque cada obra aborde ciertas tematicas especificas, las
relaciones de iniciacién y mistica, permanecen como estructurantes permitiendo con ello
la posibilidad de que el CD pueda ser entendido como una sintesis teolégico-filosofica
sobre cuestiones centrales que componian las reflexiones cristoldgicas entre los siglos V
y VI. No por casualidad su influencia fue masiva tanto en el Occidente como en el
Oriente.” Ademas de las innumerables referencias en autores y autoras a lo largo de
toda la Edad Media y el Renacimiento, esto puede ser constatado en las traducciones,
como la siriaca de Sergio de Res’ayana, en el siglo VI, y las latinas de Hilduino (835),
Juan Escoto Eritigena (circa 862), Juan Sarraceno (1167), Roberto Grosseteste (c. 1235),
Tomas Galo (1238), Ambrosio Travesari (1436), y Marsilio Ficino (1494), asi como los
comentarios de Juan de Escitopolis en 530, Hugo de San Victor entre 1120-1130, Alberto
Magno entre 1250-1260 y Tomas de Aquino en 1265-1268.

Antes de exponer los vinculos directos entre mistica y mistagogia en Dionisio, me
parece fundamental comprender, aunque de manera introductoria, algunos elemen-
tos procleanos que estructuran directamente las reflexiones presentes en las obras
aqui tratadas.

Proclo y el caracter teoldgico-iniciatico de los nombres

Ei 8¢ 8€l ToUg pdAlota Vv Tepl Be®dv puotaywylav MUy Ekeaivovtag TV
TOAAG®V TIpoBEvaL SLaAdywv, ovk Gv @Bavorlut tov te Paibwva kal Tov Paidpov
dmoAoylgdpevog kai o Zupumdotov kal Tov GiAnpov, TéV Te ad To@LOTHY Kal TOV
MoALTIKOV PETE TOUTWV KaTadéywv kai Kpatvdov kal Tipalov: mavtes yép oUToL TS
évBéov 10D MMAdTwvog émotnung 8U' 6AwV, @G EITETY, EXUTOV TANPELG TUYXAVOUCLY
6vteg. (Theol. Plat. 1.5.24: 34.12719)6

Por otra parte, si hay que preferir entre los numerosos didlogos, aquellos que mas nos
revelan la doctrina mistica relativa a los dioses, yo sefialaria en primer lugar el Fedon, el
Fedro, el Banquete y el Filebo, junto con estos, a su vez, enumeraria el Sofista, el Politico,

5 Sobre las recepciones del texto dionisiano, tanto oriental como occidental, véase De Andia, 1997. Hay una critica bien
establecida que aborda la presencia de elementos neoplaténicos, en particular Plotino, Proclo y Jamblico, en el pensamiento
dionisiaco. Sin embargo, es indispensable darse cuenta de las modificaciones y adaptaciones que ha sufrido el neoplatonis-
mo en su adaptacién al cristianismo, especialmente frente al postulado de la creacion divina. Sobre esta discusién, véase
Ivénka, 1992.

6 Las traducciones son de nuestra autoria. Como referencia, utilizamos la edicién bilingiie de Abbate, 2019, cuya paginaciéon
afiadimos en el texto griego correspondiente.
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el Crdtilo y el Timeo. De hecho, todos estos dialogos se encuentran llenos de la ciencia
inspirada de Platdn, por asi decirlo, en su totalidad. (Theol. Plat. 1.5.24)

Situado en el contexto del siglo V, Proclo se erige como la maxima expresion de un filé-
sofo definido como “sucesor~, es decir, representante de Platon en la Academia. Aun-
que si consideramos los testimonios de su discipulo y biégrafo Marino de Nedpolis,
Proclo fue desde su nacimiento un hombre divino (¢4eios anér) amante y amado por
los dioses (Proclo o de la felicidad 1X).

Nacido en Bizancio, Proclo se trasladé a Atenas después de estudiar gramatica, latin,
filosofia y matemaricas en ciudades como Licia y Alejandria, cuando atn tenia menos
de 20 afios. A partir de entonces, su vida cobr6 un impulso gigantesco gracias a sus
relaciones profundas y filiales con los fildsofos Siriano y Plutarco, que culminaron
en su posicién como “diddoco” en la Academia de Platén. Discipulo aplicado, Proclo
habria leido junto con Siriano, en menos de dos afios, todos los tratados de Aristételes
sobre Logica, Etica, Politica, Fisica y, la ciencia suprema, teologia o Metafisica. A la
edad de 28 afios, habria compuesto su comentario al Timeo de Platdn y, a partir de
entonces, varias otras obras (Marino, Proclo o de la felicidad XV-XVI).

Paralelamente a su formacién filoséfica, Proclo se inicid en los misterios 6rficos y cal-
deos que, desde un punto de vista personal, lo condujeron a una postura segin la que
la vida tedrica y activa no se diferenciaban, lo que lo llev a una insercién pablica en las
esferas de la politica y de la religion. Este hecho, para algunos comentaristas, habria sido
la causa de su exilio en Asia.” Segiin el testimonio de Marino, su personalidad estaba
envuelta en una veneracion que va desde la alabanza por sus virtudes intelectuales
hasta los logros de intervenciones y visiones sobrenaturales.® No es casualidad que
Jean Trouillard hable de las “maravillas” de la vida de Proclo (1982: 33).

Hablar de mistica en un pensador como Proclo no es tarea facil. El complejo sistema filosé-
fico, basado en triadas, ménadas, hénadas, en definitiva, en una jerarquia de lo real, impli-
ca una profunda comprensién noética. Ella le fue posible gracias a sus interpretaciones
de los didlogos de Platdn, en particular del Timeo,” asi como a sus raices profun-
damente oraculares'® y herméticas que, estrictamente hablando, se oponen a las
lecturas més ortodoxas del proceso que lleva al filésofo al conocimiento en Platén
y que requiere un andlisis que detecte lo especificamente mistico en sus obras. En
este sentido, para situar mejor la posicioén de Proclo en la tradicién mistica, es fun-
damental entender la nocién de filosofia en el contexto del neoplatonismo ateniense
del siglo V, especificamente, con respecto a su tarea maxima, a saber, la experiencia
de la unificacién del alma con el intelecto, y de este con el Uno. En esta perspectiva,
Algis Uzdavinys destaca que para Proclo hay una subordinacién del razonamiento

7 No hay mucha informacién sobre las razones que promovieron el exilio de Proclo durante un afio en Licia. Giuseppe
Martano enumera dos hipétesis: la primera, de caracter politico, debido a su compromiso con la necesidad de establecer
un orden justo en la ciudad; la segunda hipdtesis es de orden religioso. En la Atenas cristianizada, su escuela figuraba
como un “oasis” pagano en el imperio oriental que, desde el punto de vista de la coexistencia, se habria vuelto insopor-
table (1974: 12).

8 Jean Trouillard llama la atencién sobre el caracter panegirico que representa la Vida de Proclo (también llamada Proclo o
de la felicidad) de Marino, es decir, como un elogio del sabio neoplaténico ejemplar. En este sentido, segtin el comentarista,
existe la necesidad de conducir las caracteristicas atribuidas al maestro a una jerarquia ejemplar de virtudes neoplaténicas,
a saber, natural, moral, politica, catartica, contemplativa y tetirgica o hieratica (1982: 37).

9 Ademis de los textos mas conocidos como el Parménides, la Repiblica y el Timeo, el Sofista tendria un papel fundamental
en la expresién de la doctrina de la escuela itdlica. Sobre la interpretacion procleana de este didlogo, destaca el articulo de
Carlos Steel, 1992.

10 Marino, en su Proclo o de la felicidad, afirma, varias veces, la iniciacién de su maestro en los oraculos caldeos como una
practica ritualista comiin desde su juventud. De manera que oraculos y practicas tetirgicas estaban completamente integra-
dos al modo de filosofia del Diddoco. Sobre ello, nos dice Addey Crystal que la tedrgia incluia la adivinacién como uno de
sus elementos mds centrales, como es enfatizado en la definicién de Proclo de la tetirgia “como un poder mayor que toda
sabiduria humana y conocimiento, abrazando las bendiciones de la adivinacion, los poderes purificadores de iniciacién, y
en una palabra todas las operaciones de posesién divina~ (2014: 25).
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filosofico a la teologia, o sea, “una metafisica confirmada por las revelaciones de los
propios dioses” (2010: 30).

Asi pues, aspectos aparentemente contradictorios, como ya observé John Bussanich,
en los que los elementos de una metafisica objetiva e impersonal convergen con
relaciones afectivas y sentimientos genuinamente subjetivos (2000: 296), nos permi-
ten pensar, con Proclo, en una experiencia en la que el pensamiento, mas que una
actividad noética de la razdn (/dgos), requiere un paso a la dimensién metarracional
en la que el conocimiento, como dice Michele Abbate, es reemplazado, efectivamente,
por una “experiencia mistica” (2019: XLIX).""

Dicho esto, podemos preguntarnos en qué sentido es posible hablar de mistica en el
pensamiento procleano. En Proclo, mistico (mystikés), misterio (mystérion) y mistago-
gla (mystagogia) se refieren, indistintamente, a una iniciacién (agogé) en la sabiduria
secreta (mystikd) “no solo especulativa, sino transformadora~ (Trouillard, 1982:10).
En este sentido, Abbate, en el pasaje de la Teologia platénica 1.8.32.5, no ve nin-
gun problema en traducir la mistagogia como “doctrina mistica sobre los dioses”
(perithedn mystagogias). De hecho, td mystikd y mystikds son aspectos de los misterios. Por
esta razon mystagogos, el titulo aplicado a Proclo, significa “iniciador” en los misterios
divinos.'? Iniciacién que requiere practicas ascéticas y tetirgicas (Trouillard, 1982: 41)
que tienen sus fuentes en el pensamiento de Platén.® En la Teologia platénica, por
ejemplo, leemos que:

T6 e 00V BAov Kai TéAELoV Tij§ BeoAoy g £TLOTAING PG O TTappevidng dvdmtel Tolg
70U [TA&TwVvo§ £pactais, kal HETX TOUTOV 0L TIPOELPN LEVOL SLAAOYOL HEPT) KATEVEILAVTO
Tiig EPL Be®V PUOTAYWYING, KAl TTAVTES WG ELTEWV THjG EVOEOL Go@lag pHeTEAPacty Kal
TaG a0 TOPUETG NUDV évvolng Tepl TO Belov aveyeipovot. (Theol. Plat. 1.7.32: 44.1-6)

Asi, la entera y perfecta “luz” de la ciencia teoldgica encendi6 el Parménides para los
amantes de Platén, y después de esto, los didlogos mencionados anteriormente se
distribuyen partes de la mistagogia sobre los dioses, y todos, por asi decirlo, participan
de la sabiduria inspirada y despiertan nuestras nociones espontaneas sobre lo divino.
(Theol. Plat. 1.8.32)

Proclo asocia el pensamiento de Platén con la verdad santa y mistica (hemin kai
mystikotdtes aletheias) que requiere el ejercicio aporético como forma de reflexién
y exposicién de sus opiniones sobre las hipétesis del Parménides. Sobre ello afirma
Uzdavinys:

“Proclo insiste en que la teologia de Platén, inspirada divinamente (entheastikds) y, al
mismo tiempo, estrictamente cientifica, concuerda con las tradiciones misticas de Platén,
Orfeo, Musaeo, Homero y Hesiodo, asi como de los sabios asirios y egipcios, aunque
Platén imparte sus enseflanzas sobre los dioses y los primeros principios de manera
cientifica, rechazando el elemento dramatico (iragikdn) de la mitologia del discurso
mitico~. (Uzdavinys, z010: 30)

Es importante sefalar que el esfuerzo por proponer preguntas y opiniones se justifica
como parte del ejercicio de comprender la teologia de Platén a través del pensamiento

11 Bernard McGinn, después de reconocer las dificultades y variedades de las interpretaciones criticas, también comparte,
siguiendo Festugiére, la posibilidad de comprender el fin (zélos) de la contemplacién, en Platén, como culminacién en una
“unién inmediata [...] de orden mistico” (2012: 57). Para este estudio basta, como sefala el propio McGinn, con leer a Platdn,
directa o indirectamente, como se ha hecho por una larga tradicién (2012: 67). Sobre el tema, véase Dillon, 2014.

12 Jean Trouillard sefiala la atribucion de Marino a Platén como el que recibi6 de Orfeo y Pitdgoras las tradiciones secretas
sobre los misterios divinos; por eso el didlogo Parménides fue interpretado como una teogonia (1982:11).

13 Sobre las relaciones entre la tradicién neoplaténica ateniense y los ordculos, véase Saffrey, 1992: 35-50.
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discursivo (logismds). Este esfuerzo se opone, obviamente, al caracter secreto e ini-
ciatico de esta misma sabiduria sin contradecirlo, puesto que el lenguaje se toma en
su aspecto simbdlico.'# Coherente con la estructura neoplaténica plotiniana, Proclo
hace del intelecto el espacio de la contemplacién discursiva ante el alma en sus poten-
cialidades misticas. En este sentido, ya no seria el discurso, sino el silencio, lo que
permitiria la unificacién en forma de realizacién mistica'> o, como dice Proclo, del
mistico fin (tod mystikoi télous) de nuestra alma (Theol. Plat. 111.7.30:338.8).

Un pasaje del Libro III de Teologia platonica ilustra bien esta tematica:

.. Kol TO dmoppnTov olov ék@aviy iodoa yaipet kal dyatal T @avév kal émténtat
mepl avTd. Kat domep év Talg aylwTdtalg TEAETATS PO TV PUOTIK®V BeapudTwy
ExmAngig T@v puovpévwv... (Theol. Plat. 111.19.64: 390.5-8)

...y cuando ve el aspecto inefable, por asi decirlo, manifestado, se regocija y se maravilla
de lo que aparece y permanece nublado para él. Y como en los ritos sagrados de iniciacion,
antes de las visiones misticas, ocurre un estupor para los iniciados... (Theol. Plaz. 111.19.64)

Maravillarse (ekpléssomai) ante la inefabilidad de la belleza (26 kdlos) que se muestra
(ekphainetai) en forma de una visién que, como tal, es no ver, alinea el pensamiento
procleano a la experiencia apofatica que hace del alma el espacio de la realizacién
del misterio en el que figura la mistagogia como un proceso de interiorizacién que
conduce a la unién mistica.

Proclo, en el libro 1.6 de la Teologia platonica, traza explicitamente la confluencia entre
la filosofia de Platén y la mistagogia 6rfica que, segiin él, estd en la base de toda la
teologia griega:

A€l 8¢ Ekaota TV Soypdtwyv Tais [MAatwvikals dpxals dmogaively cOp@wva kal
TG TV 0E0AGYWV PUOTIKATS TTapadoceoty dmaca yap 1) ap' "EAAn oL Beodoyia Tiig
‘0p@Kiig €0t puotaywyiag ékyovog, Tpwtov pev [ubaydpou mapd AyAao@npov T
mepl Be®dv Gpyla SidaxBévtog, Sevtépou ¢ MAGTWVOG LTTOSEEANEVOL TNV TIAVTEAT
mepl ToUTWV EMoTNV €k T TAV [TuBayopeiwv kat TV Op@kdv ypappdtwv. (Theol.
Plat. 1.6.25-26: 36.24-4)

Por lo tanto, es necesario mostrar que cada doctrina esta de acuerdo con los principios
platénicos y con las doctrinas misticas transmitidas por los te6logos: de hecho, toda la
teologia griega deriva de la mistagogia de Orfeo, ya que Pitagoras fue el primero en ser
instruido por Aglaofemus en los ritos sagrados relacionados con los dioses, y que Platén
recibi6 la ciencia perfecta sobre los dioses a partir de los escritos pitagéricos y 6rficos.
(Theol. Plat. 1.6.25)

En su Comentario al Parménides Proclo refuerza, contra aquellos que interpretan este dia-
logo como un mero ejercicio 16gico, la caracteristica de inspiracién divina (éntheos) del
pensamiento de Platdn. Esta comprension parte y culmina en la idea de que existe una
“doctrina mistica sobre el Uno” (2én peri todi hends mystagogian) que debe celebrarse
(Theol. Plat. 111.7.29: 336.7-8) como una unidad que compone todas las cosas y que,

14 Michele Abbate observa que, siguiendo los fragmentos de los oraculos caldeos, la tetirgia revela que los simbolos (symbola)
y los signos (synthémata), diseminados en el cosmos por el Demiurgo, son utilizados y manipulados ritualmente para ase-
gurar la ascesis del alma al mds alto nivel (2019: XLIV).

15 Una vez mas nos referimos al anilisis de Abbate que subraya la teologia apofatica procleana como una representacion
del acceso a la experiencia mistica. La llama “mistica del silencio”, es decir, la posibilidad de contacto directo con el Uno,
superior al ser y al pensamiento, como puente para superar el abismo inconmensurable que separa el pensamiento y lo que
se le manifiesta, es decir, la revelacion del Principio como diferencia absoluta (2019: LXXVI).
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bajo el modo de inefabilidad, sigue los pasos jerarquicos de los principios supremos
hasta los niveles més bajos de la realidad.

Frente a la trascendencia absoluta (Ayperbolé) del Primer Principio, Proclo postula la
posibilidad de una visién directa de la realidad divina. Segin Abbate, es una “visiéon
mistica concluyente» (epopteia) a través de la celebracién de ritos mistéricos, que
requiere la liberacion de toda forma de multiplicidad para reunirse en la unidad
original. Liberarse como una simplificacién que tiene en el verbo anaplotin su fuente
(2019: 1078, 0. 237).

Estamos, por tanto, ante un pensamiento basado en la simplificacién y la asimilacién
a lo divino (homoiosis theds) como culminacién de un pensar que tiene en la teologia
negativa su consecuencia mas directa. De manera que la mistagogia procleana, al
estructurarse “en la experiencia inefable e incomprensible conciencia del Uno (z0d
hends synaisthesis)” (Beierwaltes, 1990: 373), aunque no participable, establece toda
participacién que mas tarde figurara en autores cristianos como Dionisio y Esco-
to Eritigena, a saber, la “supra-negacién” (hyperapophdsis) como expresiéon de una
Nada como puro exceso (Trouillard, 1982: 243). Encontramos una hermosa imagen de
la unién en el pasaje del libro I de la Teologia platénica:

Kaitolitd ¢otLtod dplotov Tiig évepyelag, £vnpepio TV Suvapewv TTpog atod To BeTov
avateiveobot kal TepLyopevEeLV EKEVO, Kal TV TO TAT 006 Tii§ Yuxfis <cuvayeipev> det
TPOG TNV EVWOLV TAVTNV, Kol TTAVTA APEVTAG 00 HETX TO EV aVTH TIPOCLSpUesOat Katl
ouvantesOaL TG dppNTw Kal TAVTWVY EEkeva TAY OvTwv. (Theol. Plat. 1.3.16: 24.18-23)

Y esta es la mejor parte de nuestra actividad: en la quietud de nuestras facultades elevarnos
alo divino mismo, bailar alrededor, reunir toda la multiplicidad del alma en esta unificaciéon
y abandonar todas las cosas que vienen después del Uno para juntarse y unirse con lo
que es inefable y mas alla de todos los seres. (Theol. Plat. 1.3.16)

Como se puede observar, la experiencia mistica con el Uno, fundamento de todo ser
y pensar, tiene lugar fuera del ser y del pensamiento. Esta paradoja tiene su origen
en el libro VI de la Repiiblica de Platdn, en el pasaje 508b8-509c4. Dice Proclo:

ApEwpeba Toivuv amo tijg MoAttelag. Kal yap évtadba Siappndnv 0 Zwkpatng T
ayaBov Umepdpiobal 10D te Gvtog Kal ToD voepoD Stakdaov TavTOG EMSEKVLGL
Tf] TPOG TOV HALov dvadoyia Tfig Tpwtion g dyabdtntog £mopevog. (Theol. Plat. 11.4.32:
230.1-5)

Comencemos, pues, por la Repiblica. Es alli, en efecto, donde Sécrates demuestra
explicitamente que el bien esta por encima de todo ser y de todo orden intelectual siguiendo
la analogia de la primera bondad con el sol. (Theol. Plaz. 11.4.32)

En esta perspectiva, podriamos decir que mistica y mistagogia forman una unidad
gue apunta a una metarracionalidad, definida como “flor del intelecto” como expre-
sion del caracter supranoético del pensamiento que se trasciende a si mismo hacia
lo divino.'® Perczel, después de exponer la problematica entre los especialistas en
favor y en contra de la existencia en Dionisio de algo como la “flor del intelecto”
procleana, cita el testimonio de Juan de Escitdpolis como decisivo para justificar, en la
Antigiiedad tardia, una lectura que comprendia el proceso de conocimiento “movido

16 Como bien subraya Crystal Addey, “la tetirgia sigue siendo notoriamente dificil de definir, en parte porque los antiguos
filésofos concebian la tetirgia como un modo de vida o, en rigor, como un modo de ser, asi como un conjunto de practicas
ritualistas” (2014: 24). Sobre la relacién entre neoplatonismo, telirgia y metarracionalidad, véase Saffrey, 1990.
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por el Espiritu” como equivalente a la “flor del intelecto” conforme afirma el primer
comentarista del CD."7

El proceso de ascension de la multiplicidad a la unidad forjara la nocién de “orden
sagrado” (tdxis), basada en el sistema procleano de intermediaciones (mesdtetes), cul-
minando en un no-conocimiento. Por ello, Werner Beierwaltes afirma que la teologia
de Dionisio “seria impensable sin la filosofia de Proclo” (2000: 54).

Es importante no olvidar, como bien subrayan Ivanka (1992: 201) y Golitzin (1994:164),
que Dionisio suprime el sistema de causalidad neoplaténica entre los intermediarios.
Con ello, la creacién no solamente excluye el politeismo griego, sino que retira las
actividades generadoras propia de los grados intermediarios. Dicho de otro modo,
las mediaciones o triadas, en Dionisio, son como canales transmisores de la ilumina-
cién y “no substancias o hipdstasis demitirgicas” (Perl, 2007:68). En esta misma linea,
Perczel subraya el lugar del Dios como productor supremo (Aypostdtes) como una de
las innovaciones dionisianas relacionadas a los intermediarios en Proclo (2000: 494).
Sin embargo, si desde el punto de vista tedrico tenemos un modelo en el que lo
neoplaténico converge con la teologia cristiana, es necesario indagar sobre lo que es
especifico en el pensamiento dionisiano que lo convierte, ademas de interlocutor con
la tradicién griega, en un hito decisivo para la mistica cristiana.

Dionisio y el caracter mistico del lenguaje catafatico

Siguiendo la tradicién procleana, Dionisio establece el camino analégico como una
forma de nombrar a Dios a partir de las entidades y divide los nombres en tres tipos:
a) aquellos que se adaptan a la deidad expresando la naturaleza mas que sustancial,
mas que divina, mis que buena, etc. (¢ hyperoiision, to hypértheon, 10 hyperdgathon);
b) los nombres que expresan causalidad, es decir, que revelan a Dios como la causa
de toda bondad, de toda sabiduria (20 agathdn, t0 sophdn, t0 kalon, to én...); c) nombres
que correspondan a realidades distintas, es decir, no intercambiables como Padre,
Hijo y Espiritu.

Sin embargo, es necesario tener claro que “Dios no tiene nombre y posee todos los
nombres” (DN L6 [25]: 596A).'® :Cémo entender esta afirmacién? Si en la HE los ritos
y simbolos establecieron una experiencia de participacién y preparacién para la unién
con la luz divina, en los DN prevalece el caracter himnoldgico de celebracién. Dice
Dionisio: “Nuestro discurso desea celebrar (ko ldgos hymnésai pothei) estos nombres
divinos que manifiestan la Providencia” (DN V.2 [257]: 816C). Celebracion basada en la
ley de los “dichos sagrados~ (ton logion themds), establecidos en la Escritura, que mueve
a los autores sagrados (thedlogoi) y que cumplen la funcién de promover la adhesion a
realidades innombrables en una unién superior a nuestro poder y actividad racional.

Es importante percibir que el principio rector del ejercicio interpretativo propuesto en
DN se describe ya desde el primer momento: es imposible conocer la hipersubstanciali-
dad divina (hyperousia) (DN 1.1 [3]: 588A). El Uno/Dios esta por encima del pensamien-
to y ninguna palabra puede expresarlo. Sin embargo, si la naturaleza divina es ignota,
su actividad, pensada como teofania, se manifiesta, por inspiracion, en el lenguaje.
Como nos dice Dionisio: “El Bien no permanece totalmente incomunicable a cada ser,
se manifiesta continuamente iluminando a cada criatura en proporcién a su capaci-
dad» (DN 1.2 [10]: 588D). Los nombres son, pues, rayos que brillan, para nosotros,

17 Cf. la cita de Juan Escitopolis apud Perczel, 2000: 509.

18 Para las citas utilizamos la edici6n critica del Corpus Dionysiacum. Las traducciones son de mi autoria, cotejadas con la
version italiana de Scazzoso y Bellini, 2009; y la francesa de De Gandillac, 1943.
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en los libros sagrados (DN 1.3 [11]: 589B). Dionisio define el ejercicio interpretativo
como una iniciacién (memyeménos) en los santos misterios en los que Dios mismo
(thearkhia) se revela a través del lenguaje.

No cabe aqui una exposicién exhaustiva de los significados dados a los nombres divinos
en el texto dionisiano,'? pero, a modo de ejemplo, destaco dos nombres importantes:
moénada (monds) y unidad (hends). Ambos expresan la potencia unificadora de Dios,
asi como la causalidad creativa de la que todos los seres nacen y regresan. Dionisio,
justificando el aspecto iniciatico del lenguaje, llama visiones misticas a las apariciones
simbdlicas o teofénicas presentes en la Escritura (26n mystikon tés symbolikés theophaneias
hordseon) (DN 1.6 [25]: 596A). De modo que tenemos, una vez mas, el elemento mistico
siendo tratado en su caracter de irreductibilidad en el caso especifico de Dios, pero
también del lenguaje mismo que, frente a la inconmensurabilidad divina, asume su fun-
cién mas propia, que es la de alabar. Nombrar es celebrar. En el caso especifico de DN
hay una clara necesidad de explicacién a los iniciados de los sentidos figurados que los
nombres, cuando se atribuyen a Dios, conllevan.

Dionisio aclara que su obra es una especie de complemento de los elementos teoldgicos
de su maestro Hieroteo, pero que desempeiia un papel modesto, es decir, transmitir,
en la medida de lo posible, la comprensién de las “ensefianzas secretas a aquellos que
adn no han alcanzado un nivel més alto de santificacién” (DN IL.9 [59]: 648B). En el
capitulo VII, Dionisio recupera la expresién paulina presente en I Cor. 1: 25,2° que dice
que la locura de Dios es “mas sabia que la de los hombres~, y la explica a partir de la
distincién entre intelecciones divinas, perfectas y estables, asi como de la estrategia
de los mismos escritores sagrados (theoldgoi) que utilizan, respecto de Dios, palabras
negativas con significados opuestos (DN VIL.1 [301]: 865D).

El intelecto posee, para Dionisio, la capacidad de comprender las realidades inte-
ligibles, asi como también la de realizar la unién que supera el intelecto mismo
alcanzando, de este modo, las cosas que estan por encima de él. Con ello tenemos
la idea de ser participes de Dios (tois metd theod gignoménois) (DN VIL1 [301]:865D).
Es curioso que una obra escrita para tratar con los diversos nombres atribuidos a
Dios termine con la declaracién de que no hay nombre o palabra para referirse a lo
que estd més alla de todo nombre. Al dirigirse al apelativo divino, lo uno (%4én), el
lenguaje catafatico se une a lo apofitico y el discurso predicativo apunta mas alla
de si mismo. Es el cierre y el retorno al principio de la obra que comienza y termina
reafirmando la naturaleza inefable y el deseo humano de parecerse, en la medida de
lo posible, a Dios.

En las tinieblas misticas

Esta figura atin no identificada no solo acufi6 el término “teologia mistica~, sino que
también dio expresion sistematica a una visién dialéctica de la relacion de Dios con el
mundo que fue la fuente de sistemas especulativos misticos durante al menos mil afios.
(McGinn, 2012: 235)

Llama la atencién que una obra tan corta como la MT haya tenido un impacto herme-
néutico tan profundo en el pensamiento medieval y despierte renovados intereses en
los tiempos contemporaneos. Marcada por un lenguaje mistérico que revela aspectos
iniciaticos presentes en las oraciones a la mas que sustancial Trinidad (Trids hAyperoi-
sie) y en la imagen ascendente de Moisés en el Sinai (Schiavone, 1993: 15), la teologia

19 Para una exposicién mas detallada de la tematica, véase Bezerra, 2007.

20 Sobre la filiacién dionisiana a Pablo de Tarso, véase Constas, 2022.
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mistica contrasta dos tipos de conocimiento. El primero, marcado por la multiplicidad
de formas e imégenes, se reduce a percepciones sensoriales (zds aisthéseis) y actividades
intelectuales (zds noerds energeias) y, por tanto, involucra los niveles sensibles e inte-
ligibles. El segundo se caracteriza precisamente por el despojo y distanciamiento de
uno mismo y de todo (pdnta aphelon), que culmina en los misterios de la teologia (zés
theologias mystéria) descritos como brillantes, intangibles e invisibles. Perczel subra-
ya que si en Proclo la etapa final de la ascension mistica consiste en el cerrar los ojos
(mysasan) y entrar en el interior del santuario del alma para contemplar (thedsansthai)
los géneros de los dioses y las hénadas de los seres, en Dionisio tenemos la inmersion
en “las tinieblas del desconocimiento” (2000: 524).>! Es crucial tener presente, como bien
sefiala Tim Riggs, que si bien la Teologia mistica es la obra més importante para abordar
el aspecto mistico del pensamiento dionisiano, no se debe pasar por alto que ella
forma parte y debe ser leida en el mismo contexto causal que anima la HCy HE, o sea,
como una reversion cognitiva (cognitive reversion) de la actividad humana (2022: 40).

Dionisio exhorta a su amigo Timoteo a ejercitarse (synténoi diatribéi) en las mara-
villas misticas, buscando unirse (4énosis) con Aquel que esta por encima de toda
sustancia y todo saber (foil hypér pdsan ousian kaignosin). Un ejercicio que es también
representado, aunque no citado explicitamente en la MT, en la triada purificacin,
iluminacién y perfeccién. En la MT, es Moisés que figura como imagen de un proceso
de liberacién de todo lo que ve y de todo lo que no ve, penetrando en la oscuridad del
no-conocimiento (ton gnéphon tés agnosias). Estoy de acuerdo con la afirmacién de Perczel,
para quien Dionisio reelabora la ascensién procleana sustituyendo los términos
filos6ficos por las imagenes biblicas, en particular, de Moisés que, sin embargo, a
diferencia del pensamiento de Proclo, no contempla al propio Dios, sino el lugar o las
razones hipotéticas “donde sus pies estaban” (2000: 522).>* A Moisés se le oponen los no
iniciados (amyétoi), es decir, aquellos a quienes Dionisio define como atados a las reali-
dades materiales y que depositan en su propio conocimiento (auzous gndsei) la capacidad
de conocer a Dios. Como Aierarchés, Moisés representa, en las palabras de Emiliano Fiori,
los misterios de la Iglesia (2011: 34).

Los elementos tedricos provenientes de la teologia negativa procleana ganan toda
su fuerza en el proceso de aphairesis sistematica de las cosas. Expresiones como
“privacidén de visién y no conocimiento” (ablepias kai agnousias) apuntan al aspecto
mistagdgico inherente a los ritos, pero también a los misterios ocultos de la teologia
cristiana. Con esto quiero llamar la atencién sobre el caricter mistico de los simbo-
los y el lenguaje mismo. En la grandeza y la concisién estdn presentes los lenguajes
catafatico y apofatico que caracterizan a la teologia dionisiaca como una unidad que
trasciende, a su vez, la aphairesis y la atribucion (hypér pasan kai aphairesin kai thésin).
La nocidén de oscuridad (gndphos) es fundamental ya que, por un lado, se refiere a la
naturaleza de quien trasciende todo (ko pdnton epékeina) y, por otro, establece el limite
del decir y del pensar. Yo diria que en este punto el elemento mistico esta presente
tanto en sus aspectos filoséficos como teoldgicos. En este sentido, comparto de la
opinién de Maximos Constas, quien afirma que no hay distincién entre filosofia y teo-
logia, ni tampoco entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. Moisés (MT) y Pablo (DN)
representan, pues, una “sintesis integral e interactiva” (2022: 50). En otras palabras,
la mistagogia, la teologia negativa y la teologia mistica convergen en la experiencia
de la libertad absoluta del principio fundador de toda realidad.

21 Al investigar los ritos hieraticos de los filésofos antiguos, Uzdavinys (2010: 7) corrobora con esta afirmacién que, para
Proclo, “solo una iluminacién de los dioses intelectivos nos hace capaces de estar conectados con las Formas inteligibles;
por eso Proclo, siguiendo al Sécrates de Platén (Fed. 249d) compara su contemplacién con los misterios (#életais), las inicia-
ciones (muésesi) y las visiones noéticas (epdpreias: In Parm. IV.949)7.

22 Referencia al Ex. 33: 20-23.
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Es necesario observar el caracter sistematico presente en la Teologia mistica. Aunque
no podemos tomarlo como un método, sino como una exhortaciéon traducida en una
stiplica a Timoteo, en ella encontramos los pasos metodoldgicos que caracterizan el
camino de la multiplicidad a la unidad. En el contexto de la MT, lo mistico se asocia
con los “escritos~, con los “misterios de la teologia~, con las “maravillas misticas”
(ejercicios) y, principalmente, con el proceso de iniciacién en los misterios divinos
(theiai mystagogiai) que guia la concepcidn jerarquica de la Iglesia y del mundo pre-
sente en las dos Jerarquias (eclesidstica y celeste).

Frente a las representaciones hipotéticas (noouménon hypothetikois), que pueden enten-
derse como el nivel representacional al que corresponden el lenguaje afirmativo y el
conocimiento inteligible, el mistico encuentra en la nocién de oscuridad auténtica-
mente mistica (eis ton gndphon mystikén) su formulacion estructurante. Como intento
de sintesis, diria que estamos ante dos niveles interconectados, pero distintos, en
los que el elemento mistico se muestra en el texto dionisiano, a saber: el simbdlico-
iniciatico (mistérico) y el fundador (Dios/Tinieblas).

En estos dos aspectos tenemos los objetos (lenguaje y Dios), las naturalezas (jerarqui-
camente simbdlica e inefable) y los caminos (virtudes catarticas-religiosas y negacion
[aphairesis]). Para aclarar lo que estoy diciendo aqui, es necesario analizar el aspecto
mistico que involucra al orden sagrado presente en las Jerarquias, en particular, la HE.

Jerarquia y mistagogia

De acuerdo con Rorem, Dionisio crea el sustantivo abstracto “jerarquia~ a partir del
culto a un “jerarca~, o sea, el término se refiere a una estructura de dominio en el
que el jerarca, como lider, nutre y conecta todos los niveles de la realidad (1993: 22).

Enzo Bellini hace una afirmacién que me parece extremadamente correcta: “La Jerarquia
celeste puede ser considerada como un tratado de ‘teologia’ y la Jerarquia eclesidstica
como un tratado de tedrgia” (Bellini, 2009: 62). Corroborando dicha afirmacién, diria
que la HE realiza una sintesis de los dos aspectos, el lenguaje simbélico y la unién
con Dios, que el mistico asume en la obra dionisiana. En el aspecto simbélico, la HE
revela todo el valor mistag6gico en forma de una participacion triddica que estructura
el retorno (epistrophé) a Dios gracias a los grados de purificacién, iluminacién y per-
feccion. En esta triada tenemos el significado concreto que juegan los ritos y liturgias
como parte de una tradicién jerarquica sacramental que, a pesar de su estructura
vertical, se basa en una relacion espiritual que conserva la manifestacion visible de
los “misterios de Dios” de manera unitaria (HE L.1: 372A).

En armoniosa confluencia con la HC los ritos sacramentales cumplen el trabajo de
deificacién que conduce a la sencillez deificante. Asi como Dios se manifiesta en su
inefable condicién de oscuridad e ignorancia, las Sagradas Escrituras y sacramentos
revelan, de manera simbdlica y anagdgica, los velos sagrados (¢6n hierdn parapetasmdton
anagogikds) (HC 1.1: 121C) que manifiestan la luz paterna y son expandidos por las
triadas de iniciadores, iniciados e iniciaciones (HE V.2: 501A).

Dominic O’Meara asocia el sistema jerarquico dionisiano con la idea platénica, pre-
sente en el Teeteto (176b) de asimilacion a Dios (homoiosis thed) condicionado al nivel
de las virtudes morales que preparan y permiten la ascensién del alma desde los
niveles inferiores a los superiores (1997: 76). Asi como la “montafia~ aparece en el
ejemplo de Moisés en la MT como imagen de la ascension, por negacién, culminando
en la oscuridad superior a toda afirmacidn y negacidn, asi la HE expresa el esfuerzo
humano de participar, mediante grados intermedios, en la asimilacién (aphomoiosis)
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y unién (hénosis) de los misterios del Dios oculto (HE 1.1: 372A) que ilumina y deifica
a iniciantes e iniciadores. Sobre ello, subraya Golitzin: “Llegar a ser imitadores de
Dios en su amor activo por la creacién, 80181, es realizar aqui abajo, en el reino
sensible, la perfeccién del mundo angélico” (1994: 162).

Es el mismo Dionisio quien caracteriza la HE como una sistematizacion o recapitulacion
(sygkephalaiosis) en la que cada orden conlleva en si mismo los requisitos de conocer, puri-
ficar, iluminar y perfeccionar. Siguiendo el modelo procleano de participacién por inter-
mediacién, Dionisio concibe la jerarquia como una forma de salvacién racional instituida
por Dios que permite la participacion en la luz inmaterial que deifica todas las sustancias
racionales e intelectuales (¢hedse pdnton ton logikon te kai noerdn). Dice Golitzin:

“Es una luz que brota del santuario para purificarnos, iluminarnos, perfeccionarnos y
hacernos “colaboradores” de su divinidad. Velado en las imagenes de nuestra jerarquia,
como una vez fue velado en la carne, hace que esos velos sean medios de participacién y
revelacion de su gloria». (Golitzin, 1994:163)

Con esto tenemos los oriculos divinos transmitidos por Dios (zd theoparddota ldgia) a
los apbéstoles, de inteligencia en inteligencia, que son los iniciadores y transmisores,
por iluminacién del Espiritu en forma de simbolos sagrados. Es en este sentido que
los ritos sacramentales (bautismo, iluminacién, eucaristia, comunién, consagracién
del aceite), asi como los pasos constitutivos de las ordenaciones (ministros, sacer-
dotes y monjes), ademas de los ritos funerarios, conforman un conjunto que una vision
superficial puede reducir a una mera estructura institucional, pero que, sin embargo,
significa una comprension profunda, basada en el sistema triddico de mediaciones
neoplaténicas, de la condicién del alma humana en su camino de retorno, por partici-
pacidn, a la invisible naturaleza divina. Un camino que tiene en la capacidad de aco-
gida de cada uno la expresién de la posibilidad del nacimiento divino (¢heogenesia)
en el ser humano como koinonia, es decir, como comunion en el cuerpo mistico
gue nutre la eucaristia. Constas llama la atencién para el aspecto del misterio de la fe
cristiana que se manifiesta en los sacramentos y que tiene en la synaxis la expresion de
la reintegracion de nuestra vida fragmentada en una divinizacién uniforme (2022: 52).
Llegamos asi al aspecto mistico del lenguaje simbélico expresado por el esfuerzo
por representar, en imagenes y ritos, la naturaleza inefable de Dios. Los 6rdenes
sensibles (eclesiasticos) e inteligibles (celestiales) constituyen el sentido mistagdgico
del pensamiento dionisiano.?? Con justa razén afirma Andrew Louth que Dionisio,
el “Christian Proclus», utilizando el lenguaje neoplatdnico, piensa los sacramentos
como “telirgia cristiana” (2007: 158).

Con Golitzin podriamos sintetizar la estructura jerdrquica afirmando que ella es la
expresién de la unidad, en la distincién entre los dos mundos como una continuidad
del acto creador y, en cuanto tal, expresién, contemplacién y conocimiento de la
Providencia divina en el mundo. Una experiencia que tiene en la unién amorosa entre
Dios y la comunidad participativa la expresién mas profunda de una cooperacién
que excluye, segiin Golitzin, el tema central del neoplatonismo plotiniano, el “huir
solo al Solo” (1994: 164).

23 En este punto no estoy de acuerdo con la posicién adoptada por McGinn que, siguiendo el trabajo de Sheldon-Williams,
sostiene que, en la Jerarquia eclesidstica, Dionisio estaria preocupado solamente por el “uso tetirgico de la liturgia y los
oficios de la Iglesia y no con la realizacion de la apdtheia a través del ejercicio de las virtudes” (2012: 241). Creo que es
imposible separar estas dos esferas en el pensamiento dionisiano, como el propio McGinn, contrariamente a la declaracién
anterior, afirma en la pagina 255 de la misma obra citada. El rito es parte de una conformacion entre lo littirgico y lo moral.
Si no fuera asi, no tendria sentido la idea de adecuacién o modelizacién (katanalogian) de cada individuo, segtin su capaci-
dad, a la luz de Dios, ni el cardcter dindmico y alterable de las posiciones ocupadas en caso de desviacién, no de “funcién~,
sino de naturaleza (physis). En este sentido, Michele Schiavone destaca tres aspectos de la jerarquia dionisiana: metafisica,
ética y teoldgico (1963: 204). Para un estudio mas detallado, véase Bezerra, 2009.
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Consideraciones finales

Finalmente, hemos de preguntarnos cdmo podemos pensar la relacién entre mistica
y mistagogia en la obra de Dionisio Pseudo Areopagita. Como hemos subrayado,
no hay referencias explicitas a lo que podriamos llamar una “experiencia mistica”
de caracter personal por parte del autor del Corpus. Esta opinidn, ya destacada por
McGinn, quien sefiala el uso del término “mistico” en Dionisio intimamente vinculado
a la experiencia litirgica y eclesiastica (2012: 255), tiene como punto de partida el
hecho de que el autor siempre que se refiere a lo mistico como experiencia cita per-
sonajes como Moisés, Pablo de Tarso y su maestro Hieroteo. Vemos en esta actitud
la expresion, por un lado, de la naturaleza misma de la obra dionisiana en su aspecto
pedagdgico, o sea, como una aclaracién de lo que él llama “sabiduria divina~ (theia
sophia). Una sabiduria que abarca, desde el orden de los seres hasta el lenguaje.
Por lo tanto, diria que los escritos pseudo-dionisianos, a pesar de toda la carga de
misterio que los caracteriza, son propedéuticos en el sentido de que buscan aclarar,
en la medida de lo posible, una experiencia que, en el caso especifico del CD, es una
expresion de comunidn colectiva, es decir, de una comunidad que busca realizar el
ideal de deificacion revelado de manera mistica, por la operacion del Espiritu, a los
apostoles y transmitido por Dios como Principio de todo ser divino, al ser humano
en forma de don figurativo en las jerarquias y en los santos nombres. Por esta razén,
Urs von Balthasar define la jerarquia como el principio, fundamento y forma eficiente
de santidad y santificacién (1986: 198).

Como conclusién, diria que la mistica en Dionisio puede ser pensada en perfecto
acuerdo con la teologia que, incluso, requiere la superacién de si misma como forma
de acceso directo a su contenido: 1. la ascension que encuentra en las iniciaciones
mistagégicas el punto maximo de realizacion; 2. los érdenes jerarquicos que manifies-
tan, mediante lenguaje simbdlico, la luz deificante que emana de Dios y se difunde en
todas las cosas; y 3. los nombres y simbolos que, cuando refrendados a Dios, esta-
blecen precisamente la diferenciacién en relacién con el objeto al cual son dirigidos
y definen la naturaleza vivencial de quien los contempla.** Con esto, tenemos tres
aspectos que juntos conforman la unidad entre lo mistico y lo mistagégico en Dionisio,
a saber: la presuposicion de la existencia de un principio que, para ser, requiere la
negacidn de todas las formas que caracterizan la existencia y, simultdneamente, los
ritos y sacramentos que permiten la unificacién, en la medida de lo posible, con el
principio de toda unidad. De esta manera, la afirmacién de que “Dios no existe de tal
o cual manera» (ho theds ou pés estin on) (DN V.4 [261]: 817D) se vuelve comprensible,
pero de modo simple e ilimitado (all’aplds kai aperioristos).

Entiendo que la preocupacion de Dionisio en la HE es por el “uso tetirgico de la liturgia
y los oficios de la Iglesia~ (cf. nota 23) y, en este sentido, el rito es parte de una con-
formacién entre lo litiirgico y lo moral. Si no fuera asi, no tendria sentido la idea de
adecuacién o modelizacién (katallagé) de cada individuo segin su capacidad a la luz
de Dios, ni el caricter dindmico y alterable de las posiciones ocupadas en la jerarquia,
no como “funcién”, sino como naturaleza (pAysis). Comparto la opinién de Fiori, quien
sostiene que lo mistico, en Dionisio, solo es comprensible si es asociado a una visién
organica de la vida sacramental, de los misterios eclesiasticos (2011: 28). Mistagogia
neoplatdnica y misterios sacramentales cristianos forman, asi, una unidad en la cual lo
mistico es parte de un ejercicio continuo de participacién y comunién en la vida divina
que convierte la vida humana en celebracién y sacralidad.

24 En perfecto acuerdo con las practicas tedrgicas que, como destaca Addey, “tenian como objetivo el contacto, asimilaciéon
y, en tltima instancia, unién con lo divino y, por tanto, la divinizacién del tetirgo” (2014: 25), las jerarquias constituyen una
dindmica de participacion en la que el alma busca, por las virtudes, la asimilacion y elevacién (anagogé) a lo divino como
parte de un proceso vital.
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